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As muitas faces da Serpente: o Êxodo como 
conceito estruturante do Hino da Pérola em AtTm
The many faces of Serpent: the Exodus as structural 
concept in the Hymn of the Pearl of ActTm
ResumoO artigo procura rastrear as fundações mítico-literárias do Hino da Pérola, presente no Nono Ato dos Atos Apócrifos de Tomé. Por meio da percepção de diversas (re)leituras de temas relacionados ao êxodo israelita no Egito, sugere--se que este foi um conceito organizador para a construção do Hino, atrelado à estrutura narrativa da Parábola do Filho Pródigo (Lc 15). O Hino teria sido combinado aos Atos de Tomé em função de sua reserva de sentido e fortes ten-dências sacerdotais, típicas do Judaísmo do Segundo Templo e das tendências encratistas do Cristianismo Primitivo.
Palavras-chave: Hino da Pérola; Êxodo; Cristianismo Primitivo; Segundo Templo
AbstractThe article tries to seek the mythic-literary foundations of the Song of the Pearl, of the ninth Act of the Apocryphal Acts of Thomas. By the perception of several (re)readings and related themes of the Israel’s exodus from Egypt, it is suggested that the Exodus Theme was an organizer concept for the building of the Hymn, associated with the narrative structure of the Parable of the Prodigal Son. The hymn would have been combined with the Acts of Thomas due to its reserve of meaning and strong priestly trends, typical of the Second Temple Judaism and by the encratist tendencies of the Early Christianism.
Keywords: Song of the Pearl; Exodus; Early Christianity; Second Temple
IntroduçãoO tema do êxodo, que compreende o conjunto de imagens e narra-tivas da saída dos hebreus do Egito e sua travessia pelo mar, é uma das 
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mais fantásticas narrativas no Antigo Testamento. Seu impacto ressoou em inúmeras releituras no decorrer dos séculos, se tornando um dos principais pilares da identidade israelita, provavelmente a partir do sé-
culo X aEC (cf. discussão e bibliografia atualizada: FINKELSTEIN, 2013; 
LEVY; SCHNEIDER; PROPP, 2015). Na América Latina, no século XX EC em especial, o tema se tornou mote político-religioso do movimento bíblico latino-americano, além de reverberar em diversos espaços da 
cultura popular em geral (NOGUEIRA, 2011). Sua relevância à nossa região pode ser percebida pela quantidade de livros, revistas e artigos que se debruçaram sobre o tema nos últimos anos.Se os próprios temas contidos no êxodo reverberam temas an-cestrais do Antigo Oriente, suas releituras no decorrer dos séculos também não estiveram limitadas a um conjunto “canônico” de textos ou formas de expressão. Cada tradição – por exemplo, cristã, judaica, 
islâmica etc. –, com suas perspectivas regionais, reagiu ao tema de 
uma forma. Os intercâmbios culturais, de modo geral, não reconhecem fronteiras canônicas, mas se dão numa ampla rede textual, reagindo a 
temas anteriores e criando novos, livre e fluidamente (BAKHTIN, 2011; 
CARDOSO, 2015a). A leitura do Cristianismo Primitivo como parte de uma rede textual mais ampla tem sido exercitada nos últimos anos, 
com acentos mais ou menos canônicos (por exemplo, KOESTER, 2005; 
THEISSEN, 2009), embora as fronteiras canônicas ainda não tenham 
sido totalmente superadas (cf. NOGUEIRA, 2015a; NOGUEIRA, 2015b).Assim, nossa pretensão aqui não é buscar origens do tema do êxodo, mas fazer o caminho inverso: perceber como o Hino da Pérola faz ressoar alguns motivos ancestrais, tanto da literatura bíblica quanto da paralela. Essa leitura, assim, privilegia a recepção, compreendendo o ambiente 
de produção textual como fluido e sob fronteiras porosas, não rígidas ou estáticas. Nossa hipótese é que o hino teve sua estrutura moldada por temas diversos do êxodo. Assim, apresentaremos primeiramente as linhas gerais da obra para, num segundo momento, analisarmos o Hino da Pérola e alguns temas comuns entre ele e a literatura do êxodo.
1. Introdução aos Atos de Tomé e o Hino da Pérola
a) Atos de Tomé: lugar, data e estrutura narrativaOs Atos de Tomé foram os únicos a sobreviver integralmente em manuscritos, embora  aparentemente não nas versões mais antigas. Seu idioma original tem sido defendido como o siríaco, entretanto é neces-
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sário ressaltar que sua região de origem era bilíngue, não permitindo 
descartar a possibilidade de um original grego (KLAUCK, 2008; KLIJN, 
2001, p. 4). A origem e data são igualmente debatidas em círculos aca-
dêmicos, mas mantêm certo consenso nas linhas gerais: Klijn sugeriu Síria no século III d.C.; Drijvers, século III d. C. na Síria Oriental; Poirier e Tissot em Edessa, século III d.C.; Hopkins, disse ser originário da alta 
sociedade de Edessa; e Bremmer aloca-o entre os anos 220 e 230 em 
Edessa (BREMMER, 2001, p. 74-77).O texto conta a história do apóstolo Tomé, após a divisão dos 
apóstolos entre as regiões da terra (cf. HistEcl 3,1,1-3/AtTm 1), uma 
antiga tradição cristã. Judas, também chamado Tomé (cf. AtTm 2), é apresentado como o irmão (gêmeo?) do Senhor (AtTm 11). Na narrativa, o apóstolo recalcitrante nega-se ir à Índia, por isso foi vendido por Jesus como carpinteiro para o rei da Índia, sob a seguinte nota: “Eu, Jesus, 
filho do carpinteiro José, reconheço que vendi meu escravo, Judas pelo nome, para Abbanes, um mercador de Gundafor, rei dos indianos” (AtTm 
2). A partir dessa introdução e ambientação, treze Atos são dispostos.
Os atos são assim descritos por Klauck (2008) e Piñeiro e Del 
Cerro (2005): os primeiros seis (1-61) são mais diversos, com eventos 
episódicos unidos apenas pela figura do apóstolo, narrando aventuras individuais, experiências e milagres relacionados. Há uma grande ênfase na vida imaterial terrena, assim como um encratismo acentuado (cf. 
PIÑEIRO; DEL CERRO, 2005, p. 871-875). Entretanto, uma tônica é a 
exploração de consequências práticas para um público específico (cf. o 
plural em AtTm 60-61), advindas da pregação radical do apóstolo, por meio de narrativas curtas, funcionando como uma espécie de midrash dos ensinos de Tomé.Alguns exemplos cabem aqui. No segundo ato, Tomé é contratado 
com a finalidade de construir um palácio para o rei Gundafor. Mas, em vez de fazê-lo, distribui grandes somas de dinheiro aos pobres. O rei, contrariado, intenta matar Tomé, até que descobre, pela morte e ressurreição de seu irmão Gad, que o palácio é celeste. Com isso, o rei se converte, é batizado junto a seu irmão ressurreto e, depois, partilham a eucaristia. Aqui, há ênfase na vida não materialista, que leva ao sucesso na era porvir, além de explicitar a crença no pós-vida de riquezas. Entretanto, o ensino é passado via narrativa e selado com uma celebração sacramental.
Outro exemplo que podemos oferecer está nos Atos cinco (42-
50) e seis (51-61). No quinto Ato, há o exorcismo de uma mulher que 
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sofria abusos sexuais por parte de um demônio e que é libertada da obrigatoriedade da relação sexual. No sexto ato, por sua vez, um rapaz 
fica com mãos paralisadas após tomar a ceia. Ele assume ao apóstolo o assassinato de uma jovem que não queria uma vida de castidade, fu-rioso com a possibilidade de ela cometer adultério com outro homem. Tomé o exorta, cura e permite que o rapaz a ressuscite pelas mesmas mãos que a mataram. Ao ressuscitar, a jovem descreve penas do inferno, que servem de mote à pregação de Tomé. Nos dois casos, embora seja enfatizada a castidade, colocam-se limites na reação dos leitores aos “adúlteros”, mesmo que seja enfatizada sua danação eterna.
Os atos 7 a 13 são mais coesos, mantendo unidade de lugar, a 
corte do rei Misdeo. Em pormenores, os atos seis e oito (61-81) fazem a transição, expondo exorcismo de Tomé e a aparição de burros selva-
gens, além de introduzir novos personagens; a segunda parte (82-169) começa com o nono Ato, que introduz Migdonia, esposa de Carisio, e Tércia, esposa do Rei Misdeo, que são convertidas à abstinência sexual, levando seus esposos à ira. Outras passagens como discursos, ritos, orações e hinos são introduzidos e explicam e ampliam alguns sentidos ocultos na narrativa de forma simbólica.
b) O Hino da Pérola em Atos de ToméO mais proeminente dos hinos é o chamado Hino da Pérola. Ele pertence à segunda etapa dos Atos de Tomé, nono Ato, que também é o mais extenso de toda a obra. Essa composição pode ser encontrada em apenas dois manuscritos, um siríaco do século X d. C. e um grego do século XI d. C. No siríaco, recebe um título introdutório: “hino de Judas Tomé, o apóstolo, quando ele estava na terra dos indianos” e, no 
final, um colofão: “conclusão do hino de Judas Tomé, que foi dito na 
prisão” (LUTTIKHUIZEN, 2001, p. 101). É uma típica poesia semítica, com sentenças duplas paralelas e de intertextualidade com temas do Antigo Oriente Próximo.A relação do Hino da Pérola com o restante do texto, entretanto, parece ser fragmentária. Os conteúdos são bastante diversos do res-tante do manuscrito e sua transição, no grego e siríaco, não surge com 
grande fluidez. Houve tentativas, na história da interpretação, de ligar o hino aos ensinos de Mani. Embora a relação seja pouco provável, logo cedo a interpretação associou o profeta ao enviado celeste, principal personagem do hino. A inserção do hino ao corpo de Atos de Tomé 
parece ter sido realizada em meados de 250 (cf. LUTTIKHUIZEN, 2001, 
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p. 101-102; PIÑEIRO; DEL CERRO, 2005, p. 883-885; ATTRIDGE, 1997, 
p. 88). Suspeita-se que sua região de origem seja Parta, local citado no 
hino (AtTm 110), além de ser onde a tradição atribuiu a Tomé (HistEc 
3,1,1, cf. HistEc 1,13,14; 2,1,6).O hino, segundo a narrativa, é entoado na prisão, retratando a 
história do filho de um rei do oriente e suas vestes de luz. É a história de um príncipe pródigo da Parta, que sai de casa a mando dos pais em 
busca de uma pérola que está guardada por uma temível serpente/dragão (gr. drakonta). Ao chegar ao Egito, encontra a serpente (que está no meio do mar, no manuscrito siríaco). Ele aguarda a serpente cair no sono, mas ao se vestir como egípcio e provar sua comida, se esquece quem é, caindo num profundo sono. O viajante é resgatado do sono por uma carta que voa como uma águia. Ao lê-la, tem vontade de regressar à sua natureza, então lança um feitiço contra a serpente, em nome de seu pai, que a faz dormir. Ao tomar a pérola, se despe das roupagens egípcias e volta a seu pai no oriente, deixando Babel ao 
lado esquerdo. Ele recebe novas roupas, as mesmas de sua infância, que tinham seu tamanho. Vestido, ele sobe à região da paz e adoração, inclinando a cabeça e se prostra perante seu pai. Diversas interpretações foram propostas ao Hino da Pé-rola pela literatura especializada. Uma vertente interpreta o hino como peça gnóstica, tratando a jornada da alma ou reden-
tor até voltar a Deus (PIÑEIRO; DEL CERRO, 2005, p. 883-885), 
a ligação entre a alma com sua contraparte celestial (KLAU-
CK, 2008, p. 167) ou a missão do Salvador (JONAS, 2001) . Interpretações mais modernas, entretanto, contestam a percepção 
gnóstica de Atos de Tomé (LUTTIKHUIZEN, 2001, p. 105-106), enten-dendo o hino como a história da alma preexistente que retorna à vida 
original (cf. KLIJN, 1960; 2003, p.188) ou como uma alegoria da Queda 
e Reabilitação do Homem (KRUSE, 1978, p.189). Porém, é sadio afirmar que não lidamos com uma metanarrativa, mas com um texto poético de características míticas que, em sua natureza literária, permite o maior número possível de interpretações.
2. Temas do Êxodo no Hino da Pérola
É impossível ler o Hino da Pérola sem recordar a saída de Israel do Egito. Embora o enredo geral remeta incisivamente à história do 
filho pródigo (Lc 15,11-32, cf. KRUSE, 1978) e a centralidade da pérola 
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relembre a parábola da pérola preciosa (Mt 13, 45-46, Cf. EvTm 76), a ambientação e os temas são típicos da história israelita. Aqui, aborda-remos tópicos dessa caracterização que ajudam a perceber a intertextu-alidade, além de ressaltar a rica rede textual de tradições que permeia a própria tradição do êxodo na história da religião judaico-cristã. 
a) A opressão sob o EgitoO Hino da Pérola inicia com a ida ao Egito, como um local que es-conde um grande tesouro, uma pérola, esta que está guardada por uma grande serpente. A própria formulação da escrita dos pais no coração do viajante desconhecido indica a intertextualidade:Se desceres ao Egito, e trouxeres a pérola, única, que há ali <no meio do mar>  a que rodeia a serpente <de forte sibilo>, colocarás novamente tua esplêndida veste  e a bata <na qual te alegras>, com teu irmão, de boa memória,  será <herdeiro> em nosso reino 
(AtTm 108,12-15)
É interessante observar que o Egito não ocupa um lugar central na tradição de Tomé. Não há uma única menção à região no Evange-lho de Tomé, e nos Atos de Tomé aparece sete vezes apenas no Hino da Pérola. Além de demonstrar uma ruptura na narrativa, isso indica que o Egito é utilizado, como deveria se esperar, mais pela conotação simbólica do que por uma real localização. As ocorrências dele no Hino 
da Pérola não fornecem dados suficientes para uma caracterização, é um local narrativamente plano. Uma primeira caracterização é do Egito 
como lugar de uma longa jornada (AtTm 108,12; 109, 20), na qual a 
permanência é insustentável (AtTm 110, 39.42). Segundo, ele é visto 
como um meio para um fim (a pérola, cf. AtTm 110.45), local de pes-
soas com vestes impuras que deveria ser evitado (AtTm 109, 28-30). Assim é oferecido ao leitor a oportunidade de interpretá-lo segundo sua experiência.Na literatura canônica, o Egito é caracterizado de forma plural. Por um lado, é visto como local de opressão e sofrimento (por exem-
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plo, Gn 10,6; Ex 3; 1Mac 1,10; At 7,17-36), mas ao mesmo tempo é saída para momentos de fome, perseguição e escassez (por exemplo, 
Gn 12; 46-47; Ex 1; Mt 2,13-18; At 7,9-16), além de representar o 
local de origem do povo israelita (por exemplo, Ex 12,2; Sl 80,9). 
Na literatura gnóstica, Jonas (2001, p. 118) defende que a região funcione como símbolo do mundo material. O Egito também era reconhecido como lugar de culto à morte e, por isso, temido. Na academia, tem se enfatizado o papel da Morte nas relações interna-cionais entre Egito e outros povos do Levante. Havia um culto infan-tilizado à Mut, consorte de Amun, visto que a deusa também repre-
sentava partos, como é retratado no jogo de palavras de Is 28,10.13 
 (HAYS, 2010; 2012). O nome da deusa é a palavra egípcia para “mãe” 
e sua iconografia era de abutres. Logo ao ascender no panteão egípcio, seu papel também ganhou conotações políticas, representando alian-ças com outros povos e, logicamente, as duras maldições advindas do 
descumprimento de tais alianças (HAYS, 2010). Talvez a maior parte dos vestígios artísticos deixados pelos povos da antiguidade sejam seus retratos da dominação e opres-são. Imagens de homens e mulheres cativos sendo dominados pelos povos mais poderosos funcionavam como forma de manter esses povos psicologicamente submissos aos seus senhores. Não é a toa que as sandálias de Tutankhamun tinham retratados cativos núbios 
e cananeus (HENDEL, 2015, p. 67) e que Cláudio seja retratado de 
forma tão obtusa sobre a escrava Britânia, no Sebasteion de Afro-
dísias (CARDOSO, 2015b). Por intermédio da arte se intensificava o processo de dominação e por meio deste se produziam novas peças artísticas. De igual modo, o Dêutero-Isaías utiliza diversas vezes o tema do êxodo como mote para o retorno dos exilados da Babilônia . Nesse ambiente literário, a metáfora da mulher como escrava de guerra, que está despida e estuprada por seus algozes impuros (estran-geiros), emoldura toda a sessão, sendo o ponto de partida da profecia, quando diz que a Babilônia se assentará no pó (da prisão) e será despi-
da (Is 47,1ss) e, depois, é a grande virada da história, quando diz que Sião se levantará do chão (da prisão), se libertará de suas algemas e se 
vestirá, visto que não será mais penetrada pelos algozes (Is 52,1ss). A submissão, a humilhação e a morte são partes do processo de opressão e da memória do êxodo.No Hino da Pérola, esse é o estágio alcançado pelo viajante, um estágio de profundo sono, um sono de morte, do qual só pode ser 
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desperto por magia: a carta que voa como águia. A tradução de Klijn 
(2003, p.183) deixa o processo de dominação/opressão mais evidente:Mas de um jeito ou de outro
 eles descobriram que eu não era seu conterrâneo,então me trataram traiçoeiramente, e me deram sua comida para comer.
Eu me esqueci que eu era um filho de reis, e eu servi o rei;e eu me esqueci da pérola, pela qual meus pais haviam me enviado,e por causa do fardo de suas opressões eu caí num profundo sono
(AtTm 109,31-35; tradução nossa do inglês) 
É necessário assinalar também que uma característica comum na literatura bíblica é associar os opressores do presente aos opressores históricos de Israel. Após Israel Norte ser dominado pela Assíria, ela 
passou a ser o símbolo de opressão em Israel (cf., por exemplo, Is 10,24; 
Ed 6,22) e, depois, quando a Babilônia dominou Israel, ela passou a ser 
o nome para “opressor” (1Pe 5,13; Ap 14,8; 18). No texto de Dêutero--Isaías, aproveitando-se das múltiplas explorações sofridas por Israel e do duplo sentido, o profeta declama anacronicamente: “[ao] Egito desceu meu povo no princípio, para refugiar ali e Assíria, por nada, o 
explorou” (Is 52,4). Assim, aparentemente o Egito parece cumprir a função de “opressor” no Hino da Pérola, sob enorme reserva de sentido pelas inúmeras releituras sofridas no decorrer da história.
b) A vitória sobre a serpenteA vitória sobre a serpente também tem paralelos com a tradição do êxodo, tanto da vitória sobre os algozes egípcios quanto na história da passagem pelo mar. O tema da vitória sobre a serpente (heb. tannîn) é muito antigo e recorrente no Antigo Oriente. Em Ugarit já líamos sobre a deusa Anat vencendo a serpente (cf. KTU 1.3). Em Israel, a serpente (heb. tannîn; gr. drakōn) passou, no final da monarquia e pós-exílio, a representar as grandes bestas vencidas quando da libertação egípcia, no momento do enfrentamento da nação africana. Isso pode ser perce-
bido, por exemplo, em Is 27,1 quando se fala da vitória sobre a serpente que está no mar (heb. wĕhārag ʾet-hattannîn ʾăšer bayyām). Em Is 51,9, 
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também há uma releitura do êxodo feita pelo povo de Judah, pedindo que sejam libertos do Exílio. Aqui, os inimigos (isto é, os egípcios) são 
colocados, no paralelismo da estrofe, como uma serpente/dragão mítico no meio do mar (heb. hălōwʾ ʾattĕ-hîʾ hammaḥṣebet rahab mĕḥōwlelet 
tannîn), e na sequência a abertura do mar é descrita como uma “seca-
gem” feita pelo próprio Javé do mar (Is 51,2). 
Também em Sl 74,12.13 a mesma serpente é destruída quando o mar é aberto, e paralelizada ao liwyātān. Exceto em Is 51,9, que utili-za uma longa variante, o termo tannîn sempre é traduzido pelo grego 
drakōn, o mesmo que está presente no Hino da Pérola. Também, em Jr 
51.34 [LXX: 28], ele surge como sinônimo de uma potência dominadora. No Novo Testamento, o monstro só surge no Apocalipse, especialmente 
em Ap 12,9; 20,2, quando é equiparado à serpente, provavelmente de 
Gn 3, quando é associado a Satanás. Em todos os casos, a serpente surge como oponente de Deus, sendo associada à serpente (cf. HEN-
TEN, 1999). Essa associação da vitória dos hebreus sobre os egípcios com o tema da vitória sobre a serpente também tem o sentido de criação de um novo mundo, uma nova nação, conforme alguns mitos mais antigos, como o Gilgamesh, demonstram. Mas essa relação, nos sécu-los seguintes, se inverteu: em vez de serem os hebreus a vencerem a serpente-egípcios, passaram a ser os hebreus-serpente que venciam os egípcios, dando conotação positiva ao mítico algoz. Aqui perde-se a característica cosmogônica da batalha contra a serpente, tornando-se um tema mais de enfrentamento do que de criação. Esse dado pode ser percebido em algumas ilustrações em sinagogas dos séculos IV-VI a. C. Primeiramente, em Dura-Europos, a passagem pelo mar é retratada 
como uma saída multiétnica do povo hebreu (SILVA, 2015), quando os 
egípcios se afogam no mar (imagens: GUTE, [s.d.]; SILVA, 2015). Em-bora não haja retratos de serpentes ou dragões, é interessante notar como o tema reverbera nos mosaicos recém-encontrados da sinagoga 
de Tel Huqoq (imagens: WILLIAMS, 2016), que talvez sejam similares 
aos encontrados em Khirbet Wadi Hammam, de forma fragmentária 
(imagens: LEIBNER, 2010). Nesses dois casos, além de homens afogados ao mar, como a descrição bíblica faz questão de assentir, existem peixes devorando os homens que caem no mar. Talvez, a associação imediata seja com Ex 15,5, quando diz que eles afundaram no “Mar Primordial” 
(heb. tĕhōwm), que é a mesma palavra utilizada para descrever o caos 
nos textos de Is 51,10; 63,12-13; Sl 148,7. 
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O tema da guerra e vitória contra a serpente, que no êxodo funcio-nou como mote de criação cósmica da nação israelita, no Hino da Pérola surge como mote da criação cósmica da nova criatura que é o viajante. Apenas ao vencer a serpente ele pode vestir novamente seu manto de luz celeste e tomar a pérola do conhecimento e, talvez, da alma.
c) O caminho e o guia até a terra prometidaUm terceiro tema, central ao êxodo e também no Hino da Pérola, é o do guia até a terra prometida. No caso do Hino da Pérola, quem cumpre esse papel é a carta, que voa como uma águia e orienta o via-jante no caminho de volta pra casa. Assim como a carta no Hino da Pérola, no livro do Êxodo, Moisés aparece convencendo os israelitas, que se esqueceram de suas origens, para saírem do Egito (por exemplo, 
Ex 5,21). Mas, mais interessante que a relação dos enredos, é notar a forma mitologizada que a carta toma na narrativa. Ela tem característi-cas animais e é, pelo selo real, militarizada contra Babel. Ela voa como águia e fala como arauto:A minha carta é uma carta que o rei selou com sua mão direita,
para guardá-la dos maus filhos de Babel, e dos demônios rebeldes de Sarbûg.Voou em forma de águia, a rainha das aves.Voou e pousou junto a mim e se fez toda discurso.Com o som de sua voz me despertei e emergi de meu sono.
(AtTm 111,49-53)Essas características, a mitologização de objetos inanimados, satirização e militarização contra inimigos também são encontradas 
na tradição do êxodo. As mais antigas inscrições epigráficas do êxodo 
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foram encontradas em Kuntillet Ajrud, um sítio a noroeste da penín-
sula do Sinai de natureza debatida que teria sido ocupado entre 795 e 
730/720 a. C. (FINKELSTEIN, PIASETZKY, 2008; contra SINGER-AVITZ, 
2009). Na inscrição 4.2, o texto relembra um terremoto no qual as 
montanhas derreteram e fizeram alguém andar sobre as pedras numa 
enorme batalha (cf. NA’AMAN, 2011, p. 309), uma forma mitologizada de se tratar o tema do êxodo. De tradição similar, mas mais tardio, o Sl 
114 também mitologiza elementos inanimados em forma de ironizar a fraqueza dos egípcios ante a destruição. Entretanto, devemos assi-
nalar que o teor do Sl 114 é mais propriamente de criação de novo mundo por meio do êxodo, como a vitória sobre o caos. Mas, voltando à animação de objetos inanimados, nas estrofes centrais do salmo, o Rio Jordão foge ao ver os hebreus chegando e os montes passam a saltar como carneiros para que eles passem. Também há uma evidente 
ridicularização dos inimigos de guerra (cf., por exemplo, 1Sm 17). As estrofes poderiam ser traduzidas assim: O mar olhou e fugiu.  O Jordão virou para trás.Os montes saltaram como carneiros. 
 As colinas como filhotes de gado.
Que tens mar, para fugires?  O Jordão [para] virares para trás?Os montes [para] saltares como carneiros? 
 Colinas como filhotes de gado?  
(Sl 114,3-6; tradução nossa do hebraico)Em segundo lugar, podemos perceber a forma como a carta guia o viajante ao caminho da luz, o oriente. Ela opera como um profeta que guia o povo na direção do oriente e da terra prometida, como as 
mais antigas traduções do êxodo refletem. Em Os 12,13, uma das mais antigas menções ao tema, se conta de um profeta que fez Israel sair do Egito, um profeta (heb. nābîʾ) que guardou (heb. šmr, nifal) o povo no 
caminho. Na inscrição 4.3 de Ajrud, o texto lembra o nascimento de alguém e de suas roupas barrentas de atravessar o mar que secou em 
sua frente (cf. NA’AMAN, 2011, p. 310), um líder do êxodo. Na tradução 
de Klijn (2003, p. 185) do Hino da Pérola, feita a partir do siríaco, se lê: 
“e minha carta, minha despertadora / eu a encontrei diante de mim na 
estrada; / e como com sua voz tinha me acordado, / também com sua 
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luz ela foi me guiando” (AtTm 111, 64-65; tradução nossa do inglês). A 
carta, assim como nas tradições de Oseias e de Kuntillet Ajrud, acaba por cumprir o papel do profeta ao guiar o viajante até sua casa no oriente. Talvez o papel de Moisés também esteja implícito na própria percepção da carta como “mensagem celeste escrita” que já fazia parte da Torah para judeus e cristãos nos arredores do século III d. C. (por 
exemplo, Ex 24,7; Lc 16,30; 24,27).
d) A exigência da pureza no êxodo
Por fim, a libertação do viajante também sugere traços de uma libertação não exclusiva e que se dá pela pureza ritual. Primeiramente, é interessante o esforço coletivo dos príncipes de Parta com os nobres 
do leste para libertar o viajante (cf. AtTm 110,38). Também deve ser notado que o reino não é exclusivo do viajante, como a associação ao Redentor poderia sugerir: ele tem um irmão que reina ao seu lado, que 
mais se assemelha ao imaginário do Filho Pródigo (AtTm 110,42; Lc 
15,11-32). Talvez essa imagem seja melhor refletida pela linguagem de Amós. O profeta equaliza povos da terra, colocando-os sob o mesmo julgamento:
Não como os filhos dos Cuxitas
 vós [sois] para mim, filhos de Israel?  Oráculo de Javé. 
Não a Israel fiz subir desde a terra do Egito, 
 e os filisteus desde Cáftor, 
 e os arameus desde Qir1?
(Am 9,7; tradução nossa do hebraico)
Não há, nesse caso, exclusividade nem ressonância do conceito de eleição. O êxodo e libertação, nessa leitura, é aberto a todos os povos que seguem a pureza de Javé, como diz o texto: “Pela espada morrerão! Todos os pecadores do meu povo. Os que dizem: não farás chegar e [não] farás se antecipar sobre nós a desgraça” (Am 9,10; cf. 3,2). Esse mesmo caminho de pureza parece ser exigido do viajante do Hino da Pérola. Ele é enviado até o Egito, mas sua missão é de, depois de tomar 
1  A LXX traduz o termo por bothrou, literalmente “buraco” ou “poço”. Uma explicação é que o texto de Amós seja antissírio, pela tensão durante a revolta macabaica, talvez o texto remeta ao imaginário desses povos, como monstros demoníacos, saindo das profundezas da terra (cf. Ap 
9.1-3; 20.1-3).
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a pérola, vestir o manto resplandecente. Entretanto, ele se mancha com 
as vestes dos egípcios e come suas iguarias (AtTm 109,28-32). É a partir dessa atitude que ele se esquece de quem é, se tornando escravo. O contraste entre as vestes que recebe no Egito e as vestes de seu reino torna a questão da pureza central na narrativa.A pureza não é tão comum em tradições do êxodo. Em nossa 
opinião, ela pode ser melhor observada no texto de Is 52,11-12. Ali, o hebraico lê: “Retirai-vos! Retirai-vos! Saí de lá! Impureza não toqueis, saí do meio deles, mantende-vos peneirados, os que erguem utensílios de Javé. Pois não em pressa sairão, e em fuga não caminharão”. Os ter-mos são bem precisos e estereotipados do êxodo: o termo para pressa (heb. ḥippāzōwn) surge apenas três vezes na Bíblia Hebraica (Ex 12,11; 
Dt 16,3; Is 52,12), sempre remetendo à etimologia da maṣṣōwt, festa dos pães ázimos, e o termo fuga (heb. mĕnûsâ) só surge nesse texto e 
em Lv 26,36. Mas o que chama a atenção é o caráter de pureza ritual, primeiro a impureza cúltica (heb. ṭāmēʾ, cf. Is 52.1) e, segundo, os 
oficiantes do culto, que carregam utensílios de Javé (heb. kĕlê yĕhwâ), 
isto é, utensílios do templo (cf. 1Rs 7,4.48.51; 8,4; 15,15; 2Rs 14,14; 
23,4; 24,13; 25,16), que devem se manter puros, ou peneirados (heb. 
brr, nifal), mostrando um claro processo de seleção pela pureza ritual. 
É a mesma forma xenófoba e de pureza ritual que surge na adição do 
texto de Ex 12,43-51, que impede estrangeiros de partilharem a páscoa. 
Essa tônica parece ter pertencido ao Segundo Templo e está refletida no Hino da Pérola com relação às vestimentas.
PerspectivasArgumentamos que o tema do êxodo e suas variantes foram linhas mestras para a escrita do Hino da Pérola nos Atos Apócrifos de Tomé. Embora macronarrativamente o enredo possa ser associado à pará-
bola do filho pródigo ou à ilustração da pérola preciosa, a linguagem utilizada e grande parte das imagens partem de um mesmo centro. Nesse ínterim, anotamos quatro temas centrais do Hino da Pérola que 
refletem a literatura do êxodo: (a) a opressão sob o Egito, que surge como símbolo de um país de afrontas e impureza no Hino da Pérola e o local de “morte” do viajante; (b) a vitória sobre a serpente, que é o ato criador da nova vida do viajante, que relembra algumas tradições monárquicas e exílicas do êxodo; (c) o caminho e o guia até a terra 
prometida, com a carta como profeta/arauto divino como Moisés e a 
78
mitologização do cenário até a terra prometida; e, por fim, (d) a exi-
gência da pureza no êxodo, caracterizada pelas vestes da narrativa e que relembra a literatura sacerdotal pós-exílica. 
As tradições escolhidas para a formação do hino não refletem aquelas consideradas mais antigas ou “originárias”, segundo os estudos críticos mais recentes. Pelo contrário, a escolha parece ter seguido um 
padrão de: mitologização (por exemplo, Serpente/Dragão); caráter 
fantástico das narrativas (por exemplo, Carta/Águia/Profeta); e de ênfase na pureza ritual (por exemplo, impureza dos egípcios, vestes limpas). Esses mesmos traços são partilhados pelo restante dos Atos 
de Tomé, tornando-os aprazíveis para integrar a coletânea, além da própria reserva de sentido do mito o faz aderir aos valores presentes no restante da obra, como o encratismo e asceticismo. De certa forma, 
os tópicos também refletem representações de bem e mal primitivos, de forma arquetípica. Nossa hipótese é que a tradição em torno de Tomé em Edessa, que aderiu e combinou o Hino da Pérola aos Atos de Tomé, necessitava criar novos referenciais fundantes. Já sabemos que a tradição de Tomé tinha uma forma distinta de encarar a tradição de Jesus, como o próprio evangelho aponta, sem uma narrativa da paixão 
ou narrativas, em qualquer instância (cf. PATTERSON, 2011). Aqui en-contramos outra faceta, que é o diálogo com a tradição e com os costu-mes locais, Parta e sua hierarquia social, com a nova tradição religiosa “cristã”, que tendia mais ao judaísmo do Segundo Templo interpretado 
pelo Médio Platonismo e por Filo de Alexandria (PATTERSON, 2016), 
como a referência mitologizada ao êxodo parece refletir.
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